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Resumo
25 anos após ser acolhido como resposta 
promissora para a grave crise da Igreja dos anos 
70, os vestígios do PVM indicam sua inoperância. 
Um confronto entre os eixos que caracterizam a 
Igreja atual com os que — vistos a partir de hoje — 
identificam o que deveria ter sido a comunidade do 
PVM, pode ajudar a entender esse caso. Teria o 
PVM sido ponte entre a crise e o movimento dito 
“evangélico brasileiro”? 
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Resumen
25 anos después de haber sido recibido como res-
puesta promisoria para la grave crisis de la Iglesia 
de los años 70, los vestigios del PVM indican su 
inoperancia. Una oposición entre los ejes que carac-
terizan a la Iglesia actual con los que — vistos a 
partir de hoy — identifican lo que debería haber si-
do la comunidad del PVM, puede ayudar a entender 
ese caso. ¿Habría sido, el PVM, puente entre la cri-
sis y el movimiento llamado “evangélico brasileño”? 
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O PVM foi acolhido, em seu tempo, 
pelas lideranças de um corpo eclesial 
em profunda crise, como uma resposta 
promissora. Nos anos que o antecede-
ram, os relatórios conciliares desse 
corpo nacional mostravam decréscimo 
de membros, dívida financeira sem 
solução à vista, ausência de frutos. O 
PVM chegava em um tempo que assis-
tia ao aprofundar dos conflitos entre 
grupos distintos, que mal se toleravam 
e se culpavam mutuamente pela crise, 
propondo uma unidade possível em 
torno de um projeto único de missão. 
O PVM foi recebido pelas mesmas 
lideranças como uma restauração da 
identidade eclesial perdida, em um 
tempo no qual a geração, então pre-
sente, ainda guardava a memória da 
celebração de anos atrás, quando seu 
centenário de atuação no país fora 
marcado como o período de sua maior 
florescência. 
Os primeiros anos que se seguiram 
ao PVM assistiram à lenta construção 
da tolerância entre grupos que se viam 
juntos nos novos esforços em torno da 
Missão comum, presenciaram o pro-
cesso de reestruturação da vida con-
gregacional, a partir da qual o corpo 
leigo se vê convidado a atuar, por livre 
adesão, aos ministérios criados no 
processo de rearticulação dos esforços 
missionários. Criam-se ou renovam-se 
cânticos para sustentar a espiritualida-
de desse tempo de renovação. A Igreja 
voltou a experimentar, lentamente a 
princípio, novo período de crescimento.  
Onde está o problema
com o PVM? 
Obviamente, esta não é uma questão 
nova. Foram várias as hipóteses levantadas, 
desde há muito. Mais recentemente, a EDI-
TEO lançou um livro “20 Anos Depois: A 
Vida e a Missão da Igreja em Foco”, organi-
zado por Claudio de Oliveira Ribeiro e Nica-
nor Lopes1 contendo considerações elabora-
das por Clovis Pinto de Castro2, Magali do 
Nascimento Cunha3 e Luis de Souza Cardo-
so4. Ali se avaliam o contexto sócio-político 
que viu surgir o PVM e as Diretrizes para a 
Educação, a crise anterior da Igreja, deta-
lhes importantes do processo de elaboração 
dos dois documentos e questões em torno 
dos problemas de implementação e vigência 
dos mesmos. 
Mais o tempo passa, mais esta questão 
se impõe, até pelos rumos contrários que o 
mesmo Concílio Geral que os aprovou vem 
tomando. 
A contribuição  
do PVM vista hoje 
Um documento normativo de uma co-
munidade ampla e complexa, como uma 
Igreja nacional, tende a ganhar vida pró-
pria. Grandes eixos são destacados no 
transcorrer do tempo, construindo-se per-
cepções mais ou menos autônomas de seu 
conteúdo. Como observador privilegiado — 
                                                                         
1 São Bernardo do Campo: Editeo, 2002. 
2 “A dimensão Pública e Cidadã das Instituições Metodis-
tas de Educação", opus cit, p 49–66. 
3 “Tempo de Nostalgia ou de Recriar Utopias? Um Olhar 
sobre os Anos 1980 Vinte Anos Depois”, opus cit, p. 
21–48. 
4 “Revisitando os Documentos da Igreja”, opus cit, p. 67–
71. 
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pois estive na condição de coordena-
dor do processo de sua elaboração e 
aprovação no plenário do Concílio 
Geral de 1982 — hoje vejo eixos que 
parecem se destacar com certo relevo. 
Assim, retomar o PVM, após vinte e 
cinco anos, requer menos retomar sua 
lógica própria quanto tentar enxergar 
os destaques deixados ao longo do 
tempo.  
Cinco eixos parecem hoje domi-
nantes como definidores do PVM.  
O primeiro e mais visível é o que 
propõe a espiritualidade wesleyana da 
santificação, novidade trazida pela 
releitura da tradição original do meto-
dismo, em contraste com as noções 
vigentes herdadas pela catequese do 
missionário norte-americano. Nos 
embates iniciais para a tentativa de 
implementação do Plano, alguns Bis-
pos sugeriram a radicalização tanto 
nos atos de piedade quanto nas obras 
de misericórdia. De fato, foi na base 
dessa espiritualidade que se construiu 
a ponte que aproximou progressistas, 
carismáticos e conservadores. A “ação 
social”, incluindo-se aí o engajamento 
político, poderia compor esta autêntica 
espiritualidade integrada. A devoção, 
incluindo-se a recuperação da prática 
do jejum, e o culto se revalorizaram, 
com “o novo cântico” e o convite ao 
“entra na roda você também”, canali-
zando autêntica alegria a ela. Muitas 
comunidades carismáticas, que desva-
lorizavam a prática da educação cristã 
da Escola Dominical, retomaram, de 
modo programático, obras desafiado-
ras de ação social visando fidelidade às 
expressões da santidade wesleyana. 
O segundo eixo consistiu na centralidade 
dada ao processo “missionário” na eclesio-
logia. Ou, em outros termos, a centralidade 
da Missão na vida da Igreja. Essa percepção 
poderia ter sido facilitada por ter se consti-
tuído no eixo dominante dos dois Planos 
Quadrienais, de 1974 e 1978, igualmente 
não implementados na vida da Igreja. Esse 
novo enfoque se traduziu em seus dois 
níveis, tanto o histórico — compromisso da 
Igreja em priorizar a realização da Missão 
na realidade humana, por meio da constru-
ção de novas comunidades de fé — quanto 
o da sua dimensão transcendental e futura, 
cujas expressões desembocam no culto. 
Este fato pode explicar o expressivo cresci-
mento da Igreja que se seguiu.  
Apesar desta nova centralidade — e aqui 
talvez esteja a grande falha na implementa-
ção do PVM — essa Missão, assim concebi-
da, não se relacionou com a dimensão do 
Reino de Deus. Por essa razão, o processo 
missionário não foi percebido como constru-
ção e sinalização da realidade eterna do 
Reino de Deus na terra, igual ao “seja feita 
na terra a Tua vontade, como ela já é feita 
nos céus”, nem a dimensão escatológica foi 
percebida como convergência possível de 
todas as coisas a Deus. Retomou-se o velho 
caminho do primeiro missionário — o da 
evangelização pessoal —, cujo fruto maior 
se resume na conversão do indivíduo e o 
futuro escatológico se resume em “meu 
encontro com Deus após minha morte”. 
Retomou-se o caminho que separa a evan-
gelização da ação social; ou seja, a ação 
social fica praticada como estratégia para 
atrair pessoas a Cristo. Rompe-se a unidade 
entre atos de piedade e obras de misericór-
dia, conforme a fabulosa interpretação da 
espiritualidade da santificação experimenta-
da e comunicada por John Wesley. Suspeito 
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que a falta de apetência na comunida-
de metodista pelo sofrimento da terra, 
no contexto da crise ecológica atual, se 
deve a esse estreitamento de nossa 
percepção da Missão. Essa limitação 
não nos permite alcançar o apóstolo 
Paulo, quando antevê que a própria 
criação, que agora geme das dores do 
parto, será restaurada à glória dos 
filhos de Deus. E nossa espiritualidade 
se torna apolítica, na medida em que 
perdemos o interesse pelo bairro, pela 
cidade, pelo país e pelo mundo. 
O terceiro eixo, desta percepção 
autônoma do PVM, consiste no redi-
mensionamento, em termos wesleya-
nos, do papel do leigo e da leiga no 
processo de redesenho da vida con-
gregacional. A superação estrutural da 
Igreja de cargos, com seu enfoque no 
exercício do poder, pela Igreja de dons 
e ministérios, com ênfase posta no 
serviço, é fruto direto do PVM, no 
sentido de percepção comunitária aqui 
adotada.  
O enorme problema, que se mani-
festa neste novo desenho de uma 
Igreja de dons e ministérios, é conse-
qüência do estreitamento da percep-
ção da Missão, visto acima. Apesar da 
“centralidade da Missão” na vida ecle-
sial, o exercício dessa missão na Igreja 
de dons e ministérios se tornou ecle-
sio-centrada. Os ministérios estão 
voltados para dentro da Igreja, na 
incrível experiência que vê emergir o 
“bumerangue missionário metodista”. 
Nesse sentido, não estamos traba-
lhando para a construção do Reino de 
Deus nas mais diferentes realidades 
humanas. O Reino de Deus da prática 
de Jesus transformou-se em uma abstração. 
O quarto eixo, que traduz esta apropria-
ção coletiva do PVM, tem vigência extre-
mamente limitada. De quando em quando 
algum vestígio deste eixo se manifesta no 
discurso da Igreja dominante, embora ele 
seja fundamental para os muitos segmentos 
que resistem no interior do grande corpo 
eclesial. O PVM propõe um projeto de Mis-
são centrado na sociedade, a partir do pro-
jeto de Deus, tal como revelado por Jesus 
de Nazaré, que consiste na implementação, 
ainda que parcial, do Reino de Deus. Esta 
nova realidade trazida por Jesus Cristo 
existe para a totalidade da vida humana e 
sua “casa material”, seu habitat, para a 
natureza e a sociedade construída pelo 
homem dentro dela. Portanto, é essa reali-
dade humana que dá a agenda para o es-
forço missionário da Igreja. A estratégia 
deste processo missionário se expressa em 
tentativas de exercer um genuíno amor ao 
próximo, cuja resposta é sua felicidade. É 
aqui que reside a prioridade da causa do 
pobre. Este eixo se traduz por “Igreja a 
serviço do mundo”. Naturalmente não foi 
esta a percepção geral da recente ênfase 
conciliar: “Missão: Igreja Missionária a ser-
viço do Povo”. 
O quinto eixo reconhecido amplamente 
como tradução do PVM – embora tenha 
gerado oposição que levou o próprio Concílio 
que o aprovou a negá-lo na prática – con-
siste na proposição de uma efetiva ação 
ecumênica como expressão natural de um 
projeto missionário que aceita o desafio de 
participar na construção do Reino de Deus 
na ampla sociedade humana.  
Se se propuser algum detalhamento, ou-
tros eixos de percepção atual do PVM pode-
riam ser encontrados. Aqui, a partir da 
metodologia que determina esta reflexão, 
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estes cinco, por sua abrangência, 
parece traduzir bem a natureza atual 
do PVM para a comunidade metodista, 
ou diferentes grupos representativos 
da tradição. 
A “vida e a missão”
efetiva, tal como
experimentada
na Igreja atual 
Tentar-se-á, aqui, o mesmo mode-
lo de exercício de observação, agora 
em busca de enxergar os eixos de 
visibilidade que parecem responder 
pela vida congregacional atual, a “vida 
e a missão” efetivas, hoje. A suspeita é 
a de que o confronto entre o que teria 
sido a Igreja do PVM com a Igreja que 
é, hoje, efetivamente, deixe pistas 
mais objetivas para se enxergar as 
razões pelas quais o PVM falhou. 
A questão que salta à percepção 
das congregações atuais, em geral, é a 
natureza da nova espiritualidade em 
prática, a “espiritualidade do louvor”. 
Há que se identificar algumas marcas 
desta espiritualidade. A mais visível 
parece ser o direcionamento deste 
louvor para uma transcendência, ali-
mentada pelas emoções e por forte 
desejo de cumplicidade e de intimida-
de com a divindade. Dada a natureza 
da experiência emotiva, apesar de 
praticado coletivamente, esse louvor é 
vivido como experiência individual. 
Gestos e atitudes marcantes indicam 
vontade de levitação em direção ao 
lugar onde Deus habita, como se o 
encontro humano com Deus tivesse 
sido marcado exclusivamente junto ao trono 
celeste de onde ele reina.  
Naturalmente a concentração desta espi-
ritualidade neste modo de louvor, como 
toda experiência excessivamente focada e 
fundada na emoção, tende a gerar desequi-
líbrios preocupantes. Sua orientação em 
direção à transcendência parece deixar 
pouco espaço para relacionamento com a 
materialidade da existência. Em muitas 
congregações a experiência cúltica — no 
sentido de uma experiência histórica que 
recapitula, no nível da memória, o longo e 
rico processo do Deus que nos procura em 
nossa história — praticamente desaparece. 
A integridade humana é fragmentada pelo 
excessivo valor dado às emoções, conce-
dendo-se pouco espaço à racionalidade, 
além de reduzir as possibilidades de se 
tratar adequadamente os níveis da vontade.  
O processo histórico do encontro huma-
no com Deus, de um Deus que toma a inici-
ativa de nos contatar no meio de nossas 
limitações — do Deus “Emanuel”, cuja pre-
sença é evocada com humildade, diante de 
quem nos confessamos e a quem louvamos, 
em meio à experiência de um perdão imere-
cido, pura graça, cuja palavra nos é reanun-
ciada, por meio da interpretação de sua 
Palavra objetiva e material, interpretada 
pelo pregador ou pregadora, com quem 
efetivamente comungamos através do pão e 
do cálice da nova aliança, selada em nossa 
história contraditória por seu Filho, cujo 
comissionamento missionário ouvimos e ao 
qual respondemos como nossa resposta 
material ao encontro com o Senhor da mis-
são ao mundo —, a evocação e apropriação 
desse processo histórico, de fato, não ocorre 
no culto centrado no louvor. 
Naturalmente, nestes tempos pós-
modernos, preponderam a individualidade e 
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a subjetividade, na base de uma expe-
riência intensa, marcada por um pre-
sente que busca realização imediata, 
aqui e agora, suspendendo o passado 
e, efetivamente, sem projetos que 
apontem para um futuro no qual mu-
danças sejam possíveis. Nesta intensi-
ficação do presente, viver uma recapi-
tulação do passado sagrado — para 
nele se incluir com perspectivas de 
transformação deste presente, a partir 
de utopias a serem materializadas no 
futuro, ainda que de modo parcial — 
parece experiência estranha, pouco 
atraente por ser pouco imediata. Ela se 
assemelha, para se usar analogias, ao 
incômodo atual provocado por todo 
discurso que requeira atenção discipli-
nada e por toda leitura que se afaste 
do padrão da “auto-ajuda”. 
Outro eixo visível na vida congre-
gacional contemporânea, cuja novida-
de deriva parcialmente do PVM diz 
respeito ao “novo modo de ser Igreja”, 
a Igreja de Dons e Ministérios. De um 
lado, a comunidade atual se organiza 
na base de capacidades e talentos 
reconhecidos no nível individual, ex-
pressos de modo voluntário. Este 
modo de organização atual pratica-
mente superou o modo de se exercer 
tarefas como encargo eletivo, concen-
trador natural de poder, com tendência 
a exercê-lo em estilo autoritário. De 
outro lado, estes ministérios estão 
voltados para a própria comunidade, 
isto é, são “eclesiocêntricos”. Mesmo 
os ministérios exercidos fora do templo 
visam ou a “manutenção da comuni-
dade” ou a agregação de novos mem-
bros à instituição.  
O novo modo de ser Igreja, para o PVM, 
supõe uma organização ministerial análoga, 
mas com o foco no mundo, nas necessida-
des e oportunidades percebidas na socieda-
de. O foco não é tanto a “edificação da 
Igreja” quanto a construção do Reino de 
Deus no mundo, a partir da atuação do 
Espírito por meio de nossos talentos. A 
motivação é menos o crescimento da insti-
tuição quanto o amor dado de graça, inde-
pendentemente de eventual retorno para a 
instituição. Pode-se afirmar que o amor que 
objetiva o crescimento da organização seja 
“amor sedutor”. O retorno, desejado e espe-
rado, é aquele que Deus operará, tanto em 
termos da edificação de seu Reino, quanto 
da edificação de sua Igreja. É neste sentido 
que o PVM se compromete com o cresci-
mento da Igreja. 
Um terceiro eixo, não necessariamente 
nesta ordem, diz respeito ao relacionamento 
do ministério ordenado com esta comunida-
de de dons e ministérios. Apesar dos minis-
térios, o poder decisório efetivamente se 
concentra no pastor ou na pastora, ou seja, 
a vida congregacional é “pastorcêntrica”, à 
semelhança do velho modelo de organiza-
ção em cargos eletivos, quando os eleitos 
concentravam o poder. O modelo decisório 
dos concílios locais não foi adaptado ao 
novo modo de ser Igreja, mantendo-se no 
mesmo formato que possuía ao tempo da 
Igreja de cargos. 
Esta concentração da vida eclesial no 
ministério ordenado se expressa nos Concí-
lios, Regionais e Geral. O “poder” do concílio 
é relativizado pelo exercício da autoridade 
eclesial. Apenas a guisa de exemplo, na 
área nacional o Colégio Episcopal centraliza 
o processo decisório, ao mesmo tempo em 
que, contraditoriamente, “faz vistas gros-
sas” a práticas regionais autônomas, em 
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respeito à liderança ali exercida por 
um Bispo. Como está a prática do 
batismo, tão central para a identidade 
eclesial, em nossas diferentes regiões 
e igrejas? 
O PVM sugeriu um novo modelo de 
exercício do poder ao retomar a anti-
qüíssima lição do Mestre, pelo qual 
qualquer poder é legitimado pelo ser-
viço. O PVM, não sendo um projeto 
que definia em detalhes o processo de 
organização da Igreja, requeria revisão 
dos conceitos e práticas de poder e 
autoridade. 
Outro eixo aparente da Igreja atual 
é a visível ênfase no seu crescimento 
numérico, perceptivelmente influencia-
da e inspirada nos modelos eclesiais 
brasileiros de enorme apelo popular: 
as comunidades denominadas “neo-
pentecostais”. Este eixo é tão mais 
visível quanto mais “avivada” for a 
comunidade. Apesar das definições 
conciliares para Missão, o conceito e a 
prática efetiva se reduziram à “missão 
é crescimento numérico”. 
Finalmente — tentando-se perce-
ber os eixos que marcam, na prática, a 
nova identidade metodista no país, a 
que se expressa, de modo bem genéri-
co, na vida de suas congregações —, 
está a visível antipatia a movimentos e 
processos ecumênicos. Essa tendência 
já era cultivada muito antes da decisão 
do Concílio Geral, ou melhor, a decisão 
conciliar traduziu este eixo mais ou 
menos visível na massa das congrega-
ções. Este eixo se relaciona diretamen-
te com a busca de uma “identidade 
eclesial autocentrada”, que a aproxima 
do tipo sectário, consistente com a 
definição de “missão igual a cresci-
mento”, da subjetividade elevada a critério 
último de verdade. Esta “subjetividade insti-
tucional” se expressa concretamente no 
cultivo de interpretação fundamentalista da 
Bíblia, desde que a interpretação coincida 
com as “práticas consagradas pelo uso”, no 
contexto das práticas da espiritualidade 
vigente. Não se procura o confronto com a 
Bíblia a respeito de “uma vocação da Igreja 
para a unidade, a fim de que o mundo crei-
a”. Nem se considera o conhecimento social 
largamente acumulado em relação à ho-
mossexualidade, condenada a priori. 
Por que teria falhado a
implementação do PVM? 
Cremos ser tempo de se examinar — 
mediante confronto entre as manifestações 
concretas da vida e missão das comunida-
des atuais e a percepção dos eixos propos-
tos pelo PVM — as principais hipóteses 
avançadas que tentam dar conta da inope-
rância do PVM no metodismo brasileiro, 
apesar de sua acolhida e das expectativas 
então geradas. 
A primeira é a de que o PVM foi conjun-
tural, expressão que data de um período 
marcado pela reorganização da sociedade 
civil em luta contra a ditadura, durante o 
qual teria ganho força a Teologia da Liberta-
ção. O PVM teria sido uma expressão deste 
movimento teológico. 
A segunda, a de que o PVM não teria 
considerado o peso da tradição da Igreja 
vigente e, sobretudo, não teria dialogado 
com o modo de ser brasileiro e com os 
tempos pós-modernos. 
A terceira é a de que não se organizou 
uma estratégia adequada para sua imple-
mentação. 
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No escopo deste artigo, se avança-
rão apenas algumas pistas a serem 
eventualmente aprofundadas. 
A primeira afirmação, de ser o PVM 
documento conjuntural, fruto de seu 
tempo específico, é apenas muito 
parcialmente verdadeira. Ao se apro-
ximar o PVM da Teologia da Liberta-
ção, se carrega, igualmente, com o 
pressuposto de que ambos são deve-
dores de teorias e práxis marxistas. 
Ora, os vestígios de teorias marxistas 
na TL são negados por seus próprios 
adeptos. De fato a TL consiste mais 
em um processo de releitura bíblica no 
contexto da sociedade latino-
americana, valendo-se de algumas 
ferramentas do marxismo que não 
contaminam seu conteúdo. Mais que 
isso, ignora-se a presença dominante 
no PVM de uma reinterpretação direta 
do movimento wesleyano inglês.  
Em estudo cuidadoso — objeto de 
uma conferência proferida no III En-
contro Latino-americano e Caribenho 
de Estudos Wesleyanos, realizada em 
fins de 20035 levantou-se a questão 
hermenêutica sobre a possibilidade de 
se “aferir níveis de fidelidade das ex-
pressões do presente, em relação ao 
passado fundante”, questão explorada 
por meio da busca de direcionamentos 
históricos entre estes dois pólos, e 
amplo exame da tradição wesleyana, 
dialogando com José Miguez Bonino, e 
                                                                         
5 César, Ely Eser B. “Projeto missionário presente 
no Plano para a Vida e a Missão confrontado 
com a tradição wesleyana e a programação mis-
sionária da IM no Brasil de 2003”, in Teologia e 
Prática na Tradição Wesleyana, uma leitura a 
partir da América Latina e Caribe, São Bernardo 
do Campo: EDITEO, 2005. 
em confronto com as afirmações do PVM6. 
Algumas conclusões merecem destaque.  
Seria consistente com o movimento wes-
leyano a circunscrição do movimento mis-
sionário à própria fronteira da Igreja? A 
ênfase no processo de santificação, como 
amor a Deus e ao próximo, ou como culti-
vo de atos de piedade na estruturação da 
vida de devoção a Deus e realização de 
obras de misericórdia, definidas como ex-
pressão de solidariedade junto aos po-
bres, estão inequivocamente consistentes 
com o movimento wesleyano original.7 
O deslocamento da Missão enquanto tare-
fa da Igreja, para Deus, enquanto promo-
tor de seu Reino para toda a terra e toda 
a humanidade, é uma aproximação mais 
adequada, tanto em relação à visão wes-
leyana ‘de um plano grandioso de Deus’ 
para a renovação de toda a humanidade e 
de todo o universo, quanto em relação à 
experiência radical do amor endereçado 
ao ‘outro’ enquanto tal, o que significa 
prioritariamente sua felicidade e dignidade 
de vida antes que o interesse da comuni-
dade de ampliar o arrolamento de sua 
membresia.8 
Este movimento histórico do PVM parece 
mais consistente com o movimento evan-
gelístico dos Wesleys e a experiência de 
santificação que nos legaram. Nossa mis-
são é esparramar a santidade bíblica por 
toda a terra, incluindo hoje, necessaria-
mente, a causa do meio ambiente.9 
Um dos problemas cruciais da Igreja Me-
todista brasileira é o de que suas origens 
missionárias norte-americanas estão distan-
tes do movimento wesleyano inglês. Na 
profunda noite na qual mergulhou a comu-
nidade metodista do final dos anos 60 ao 
início dos 80 do século passado, estende-
ram-se e aprofundaram-se estudos wesle-
                                                                         
6 Opus cit., p. 263. 
7 Ibid, p 263–264. 
8 Ibid, p. 264. 
9 Ibid, p. 265 
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yanos no meio metodista, tanto no 
campo clérigo quanto no laico. Assim, 
é muito mais fácil aproximar o PVM do 
movimento wesleyano original do que 
do da Teologia da Libertação. 
Mas nosso problema continua aber-
to e de certo modo agravado após as 
considerações acima. Por que o PVM 
falhou, se ele pode ser percebido como 
uma aproximação mais ou menos fiel 
aos Wesleys? Naturalmente não se 
pode negar estar ele desenhado no 
contexto da conjuntura dos anos 80. 
Esta relação seria tão estreita e limi-
tante que ele teria perdido rapidamen-
te sua vigência? A resposta parece 
óbvia. 
A segunda série de respostas para 
dar conta da inoperância do PVM diz 
respeito à falta de diálogo com a tradi-
ção metodista vigente e com o modo 
antropológico das expressões religio-
sas do brasileiro. 
Ocorre que processos históricos 
não se alteram pelo discurso, sendo 
um texto parte deste. Por outro lado, 
parece inegável que a tradição de cem 
anos do metodismo brasileiro pesou, 
fechando as portas para uma renova-
ção de natureza confessional. O mun-
do dito “evangélico” do final do século 
passado até hoje, em nosso país, se 
caracteriza por uma crescente indispo-
sição ao fenômeno confessional, isto é, 
à afirmações da fé colada a alguma 
tradição. O discurso vigente é o de que 
o evangelho tem valor em si, sendo a 
fidelidade bíblica inquestionavelmente 
superior a releituras realizadas no 
interior de tradições confessionais. O 
Senhor da Bíblia é maior do que aque-
le percebido com as cores de uma 
confissão. Assim, na prática, a recuperação 
da releitura wesleyana como fonte de revi-
talização da comunidade, ainda que fosse 
percebida pelos que sobre ela se debruça-
vam como incrivelmente universal e fabulo-
samente atual, foi recebida como estreita-
mento da fé, como “doutrina” a ser descar-
tada diante do apelo maior do próprio evan-
gelho. 
Uma questão que ainda inquieta aos 
teólogos protestantes, participantes das 
distintas Igrejas Protestantes instaladas no 
país, ditas “Igrejas históricas”, e aos meto-
distas em particular, é a questão antropoló-
gica da relevância da fé e suas expressões 
para a “raiz profunda de religiosidade” que 
prevalece no país. Pois estas raízes têm 
séculos de cultivo e, como toda raiz, atuam 
inconscientemente no mais profundo da 
existência individual, criando uma base 
sobre a qual se estabelecem tipos de “co-
munhão religiosa social”. É o fenômeno, 
ainda pouquíssimo estudado, da “matriz 
religiosa brasileira”. Diante deste fenômeno 
se reconhece que um fenômeno religioso só 
ganha vigência e autenticidade se se inte-
grar a essa “matriz”.  
Esta é, evidentemente, questão da mai-
or complexidade, pois embora uma cultura 
vá depositando ao longo do tempo os com-
ponentes que determinarão a identidade 
cultural de um povo, este processo não é 
estático, estando aberto a fenômenos novos 
que emergem da própria realidade ou im-
pactam a cultura vigente vindos de fora. De 
qualquer modo sabe-se que essa “matriz”, 
se de fato existe como tal, deve ser formada 
pelas múltiplas tradições dos séculos de 
colonização, das origens do catolicismo 
hibérico implantado ao tempo da coloniza-
ção portuguesa, até as ricas crenças dos 
povos indígenas confrontadas, com todas as 
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contradições possíveis, com o “catoli-
cismo de missão” e, mais tarde, as 
expressões originais dos africanos 
escravizados, que se valeram de um 
encantador processo de resistência, 
adaptando seus ritos ao do coloniza-
dor, de modo apenas aparente. Daí 
que a “matriz” possui forte assento 
regional, dependendo do grau de aber-
tura ao externo a que cada região foi 
submetida. É inegável a importância 
do modo ritual como cada um destes 
fenômenos se manifestava. Tanto que 
o sábio processo de “cristianização” da 
colônia ocorreu por meio do drama da 
salvação teatralizado em ricos proces-
sos litúrgicos, pleno de formas e cores, 
de símbolos e gestos, desde a forma 
dos templos até às procissões e festas.  
Os anos 60 assistiram à emergên-
cia de forte crítica ao culto protestante, 
em geral, desencarnado desta rica e 
colorida religiosidade nacional. Ocorre 
que este profundo fenômeno cultural 
foi afetado, nesta pós-modernidade, 
com a emergência da “cultura da ima-
gem”, que passa a ganhar preponde-
rância em todo o discurso. As expres-
sões religiosas, que já se expressavam 
em exuberante riqueza visual, se res-
sentiram pouco deste novo fenômeno 
da linguagem e comunicação contem-
porâneos. A cultura da imagem se 
associa, nestes novos tempos, ao 
cultivo, de modo excessivo, da subjeti-
vidade, com ascendência das emoções, 
à qual se confere novo valor, de tudo o 
que traz prazer à complexa e material 
sensualidade humana. Neste contexto, 
o culto protestante, extremamente 
centralizado no exercício da palavra, 
se deixa impregnar por este fenômeno 
da pós-modernidade, dando lugar aos senti-
dos e à sensualidade, transformando-se, 
pouco a pouco, em um show a ser visto, 
programado para transformar-se em uma 
interação coletiva. Pouco a pouco este fe-
nômeno se padroniza, criando os antídotos 
que o vacina contra outras influências. 
Seria este fenômeno religioso, do mundo 
chamado hoje de “evangélico”, resposta 
positiva à determinante da matriz religiosa 
de nossa cultura? Indagação de difícil res-
posta, mesmo considerando-se o desequilí-
brio cúltico que ele provoca. 
Retomando o tema aqui posto, teria o 
PVM dialogado com esta complexa realida-
de, para afirmar-se, como releitura legítima, 
em um contexto de predominância da ima-
gem? Ou, ainda mais especificamente, a 
quem caberia esta complexa tarefa? Indo 
mais fundo ainda, teriam nossas lideranças 
nacionais e locais tal compromisso com a 
confessionalidade a ponto de se verem 
constrangidas a lidar com esse difícil e com-
plexo processo?  
De fato, hoje, neste caos confessional 
em que se transformou o corpo metodista, 
têm marcado presença muitos grupos, afi-
nados com o PVM, que sobrevivem em meio 
a um exercício criativo de expressão da fé. 
Toda expressão de fé, atitude inequivoca-
mente ligada à emoção, necessariamente 
precisa expressar-se de modo autêntico. 
Vemos que, de tempos em tempos, a co-
munidade representativa do corpo eclesial 
maior, em eventos mais solenes, é exposta, 
com relativo prazer, a esta forma de cele-
bração que poderia perfeitamente ser identi-
ficada como do tipo do PVM. Ocorre que 
uma expressão de fé não se resume a um 
momento singular do culto, sobretudo a fé 
enraizada na tradição wesleyana do PVM. 
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Parece inadequada a terceira afir-
mação, a de que o PVM não se institu-
iu por falta de uma estratégia para sua 
implementação. A existência de uma 
comunidade metodista caracterizada 
pela espiritualidade do louvor e pela 
centralização da missão na instituição 
eclesiástica revela uma confissão de fé 
em si, a realização de um processo 
acarinhado pela maioria, sobretudo 
seu corpo ministerial ordenado. De 
fato, pelo menos na região eclesiástica 
onde atuo — que dedicou a partir de 
1985 o melhor de seus esforços e a 
massa de seus recursos materiais, por 
mais de 10 anos ininterruptos, para a 
implementação do PVM na vida das 
congregações —, as comunidades tidas 
como “carismáticas” e responsáveis 
maiores pelo grande crescimento nu-
mérico dos membros da região, ti-
nham na fé carismática uma couraça 
que operou como escudo contra o 
processo inovador estabelecido com 
base no PVM. Mais que isso, estabele-
ceram novas práticas para o batismo, 
negando o batismo infantil, definindo o 
batismo por imersão como a prática 
regular — apenas para dar um exem-
plo. Este padrão de uma região pode 
ter sido o roteiro de toda a Igreja 
nacional. Teria havido a possibilidade 
de caminhada diferente?  
O grande problema metodista atual 
está posto. A ter algum fundamento na 
realidade a identificação dos eixos aqui 
apresentados, em torno dos quais se 
articulam, hoje, os remanescentes da 
tradição wesleyana do PVM e as comu-
nidades metodistas em geral, percebe-
se nitidamente a incompatibilidade 
entre eles. Pode-se levantar algumas per-
guntas cruciais.  
 A Igreja Metodista no Brasil ainda pre-
tende manter algum nível de fidelidade à 
tradição wesleyana, ou se contentará em 
imergir, “ecumenicamente”, no amplo 
mundo evangélico que se estabelece no 
país com uma identidade própria?  
  A Igreja Metodista adotará como seu o 
modelo de “evangelização” orientado pa-
ra algum nível de massificação e cresci-
mento com aspirações visíveis por “acú-
mulo de poder”? Pois, estão claras as 
manifestações recentes de inconformis-
mo com o crescimento alcançado nos úl-
timos 30 anos, período no qual seu corpo 
nacional quase triplicou. Pois este cres-
cimento é tido como medíocre compara-
do ao “crescimento dos outros”. Temos 
ainda condições de optar por uma voca-
ção de fidelidade wesleyana, alimentada 
por uma catequese numericamente limi-
tada, sem sermos dominados pela ânsia 
de um crescimento a qualquer preço, em 
face de um nosso incômodo em assistir à 
fabulosa evolução do grupo tido como 
“evangélico” e cujo modelo de eclesiali-
dade vem se ajustando às injunções da 
pós-modernidade e à realidade do mer-
cado globalizado?  
 É possível, ainda hoje, caminhar-se na 
direção de uma gestão pluralista da Igre-
ja nacional, que acolha não apenas as 
manifestações dos metodistas que se 
inspiram na fidelidade a Deus e sua Pala-
vra, em diálogo com o PVM, isto é, com a 
tradição wesleyana, como, também, a 
organização de comunidades com este 
perfil, tudo isso ao lado do corpo eclesial 
hegemônico? Em um tempo de radica-
lismos fundamentalistas o mundo em ge-
ral e na Igreja Metodista atual, ainda há 
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espaço para o exercício de tolerân-
cia autêntica para com o radical-
mente diferente? 
Certamente as abundantes ques-
tões que emergem de um documento 
conciliar legítimo, pelo processo am-
plamente participativo de sua aprova-
ção e, sobretudo, porque consistiu em 
uma resposta poderosa para uma 
escura noite de desesperança, e au-
sência de perspectivas e frutos, não se 
encerrarão nesta celebração de seus 
vinte e cinco anos. Ele está efetiva-
mente em desuso, como fartamente o 
demonstra a prática atual da Igreja, 
mas não perdeu sua referência proféti-
ca enquanto movimento demarcatório 
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